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Religiöse Voraussetzungen für 
Gerechtigkeit, Frieden und Natur-
bewahrung im Hinduismus 
Friede dem Himmel , den Zwischenbereichen und 
der Erde; 
Friede den Wassern, Pflanzen und allen Bäumen; 
Friede den Göttern, Friede dem Brahman; 
Friede allen Menschen, jetzt und allezeit -
Friede auch mir. 1 
I. 
H A R M O N I E U N D E I N H E I T 
Der Hinduismus hat sich im wesentlichen aus zwei oder 
drei Kulturen entwickelt, die man kennen sollte, um spä-
tere Synthesen zu verstehen, nämlich aus den Substrat-
kulturen dravidischer Herkunft, die heute noch den ge-
samten Süden prägen und deren Sprachen zu den ältesten 
der Menschheit gehören - Tamil, Telugu, Kannada, 
Malayalam - , aus den am Indus gelegenen Hochkulturen 
um Mohenjo Darò und Harappa und aus den von N o r d -
westen her eingewanderten indogermanischen Stämmen, 
die jene Heiligen Schriften (zunächst in Form von Lie-
dern und Opfersprüchen) mitbrachten, die bis heute als 
normativ für den Hinduismus gelten: die Vedas. Aus der 
Begegnung dieser verschiedenen Kulturen, die bis heute 
noch nicht abgeschlossen ist, ergibt sich das spätere 
Kastensystem, die verschiedenen Hierarchien von Göt-
tern, Mythen, Wirklichkeitsmodellen, Philosophien usw. 
Es gibt eine unüberschaubare Vielfalt in diesem Gemisch, 
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und eine permanente geistige und soziale Synthese findet 
bis heute statt. 
Aus dieser ständigen Assimilation und Dissimilation ver-
schiedener Wahrnehmungsweisen und Wirklichkeitsmo-
delle haben sich aber vor allem zwei Denkmuster ergeben, 
die bis heute sozialpsychologisch relevant sind: 
Das erste ist ein gewisser Zug zur Entw eltlich ung, zu 
einer Abkehr von der Welt, weil man das, was man sehen 
und anfassen kann, die Bäume, Tiere und Menschen, auch 
die leblose Materie, nur als äußere Form einer Wirkl ich-
keit, die dahinter liegt, versteht, einer Wirklichkeit näm-
lich, die wesentlich ist, während das Greifbare nur äuße-
rer Ausdruck oder abgeleiteter Schein ist. 
Zweitens aber gibt es im Hinduismus eine Grundströ-
mung, die ich als die umfassend sakramentale Sicht der 
Wirklichkeit bezeichnen möchte. Sie hat sich am ausge-
prägtesten in der Literatur der Tantras niedergeschlagen 
und fast alle verschiedenen philosophischen Systeme und 
religiösen Traditionen durchdrungen, auch den Buddhis-
mus. Danach ist jedes Stück Materie, jede Form, sei es 
ein A t o m , ein Molekül, ein Baum, ein Mensch, der ge-
samte Götterhimmel, die Wirklichkeit überhaupt, nichts 
anderes als eine Kondensation von Geist. Tantra besagt, 
daß in allem, was existiert, das eigentliche Wesen nichts 
anderes als göttlicher Geist ist. Alles, auch das, was wir 
meist als schmutzig oder unrein oder die dunkle Seite 
bezeichnen, ist Ausdruck dieses einen Göttlichen, das 
durch Transformation, die in entsprechender Praxis geübt 
wird, zutage treten kann. Nach dieser Auffassung von 
Wirklichkeit geht es gerade nicht um Abwertung der 
materiellen Welt, sondern um Eintauchen in diese Welt, 
weil alles Ausdruck der einen göttlichen Kraft ist. 
In dieser Spannung zwischen Distanz oder Entweltli-
chung und Eintauchen in die Welt der Erscheinung liegt 
die synthetische Kraft der asiatischen Kulturen, denn 
über den Buddhismus sind auch China, Tibet, Südost-
asien und der Ferne Osten von dieser Wirklichkeitser-
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fahrung mitgeprägt worden. Zwei Schöpfungsmythen 
möchte ich vortragen, die eine polare Struktur darstellen, 
die aneinander die Spannung widerspiegeln, von der ich 
eben sprach, und die erst zusammengenommen das be-
zeichnen, was man in Indien als Wirklichkeit erfährt und 
reflektiert. Es handelt sich gleichsam um zwei unter-
schiedliche kollektive Psychogramme, die in ihrer Polari-
tät das indische kulturelle Bewußtsein bis heute prägen 
und für unsere Frage zur Haltung gegenüber anderen 
Wesen - seien sie Menschen, Tiere oder Pflanzen - rele-
vant sind. 
Zwei der bedeutenden Göttergestalten des Hinduismus, 
zwei letztgültige Aspekte der indischen Wirklichkeitser-
fahrung also, werden mit den Namen Visnu und Siva 
bezeichnet. Sie sind Prototypen für jeweils eine mögliche 
Sicht der Wirklichkeit, wie sie auch in anderen Kulturen 
angetroffen werden kann. Der religionsgeschichtliche 
Hintergrund der beiden Gestalten und Mythen sei hier 
zugunsten des phänomenologischen Aspekts ausgeklam-
mert. 
Visnu liegt schlafend auf der Weltenschlange Sesa im un-
ermeßlichen Weltenozean. E r atmet rhythmisch und 
schafft damit die Zeit. Der Nabel hebt und senkt sich. 
Aus dem Nabel wächst langsam und makellos eine Lotos-
blume empor. Der Lotos ist in allen von Indien beeinfluß-
ten Kulturen Symbol für die Transformationskraft des 
Geistigen: In dem dunklen und unreinen schlammigen 
Grund des Tümpels gründend, erhebt er sich über die 
Oberfläche, um in reiner Schönheit und Vollkommenheit 
des Blütenkelches zu erblühen. Visnu also schläft und 
träumt, und in der Blüte, die sich dann entfaltet, sitzt 
Brahma, der Schöpfergott, der alles in sich birgt. In dieser 
wunderbaren Manifestation zeigt und spiegelt sich die 
Vielfalt der Erscheinungswelt, die wir sinnlich wahrneh-
men können. Im träumenden Schlafen Visnus wächst aus 
dem Rhythmus des Atems, der unwillkürliche Bewegung 
und gestalterische Kraft zugleich ist, die Vielfalt der Welt. 
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Aus dem vorbewußten Einheitstraum wächst die Welt 
der wachbewußten Differenzierung. 
Siva (wörtl.: der Gnädige) ist ein ganz anderer Charakter, 
der nicht am Grund des Weltenozeans schläft und träumt, 
sondern als Ekstatiker auf dem Berg Kailasa tanzt. E r ist 
der überbewußte Gegenpol zum vorbewußten Träumer. 
Tanz ist die kreative Kraft, die Einheit des Rhythmus in 
der zeitlich-bestimmten Bewegung, in der die Ordnung, 
nach der sie abläuft, im Geschehen des Tanzes von A u -
genblick zu Augenblick neu geschaffen wird. Siva ist 
aber noch durch zwei andere Merkmale gekennzeichnet. 
Er befindet sich in ständiger Liebesumarmung mit seiner 
Gemahlin Parvati, der Großen Göttin. Aus dieser con-
junctio entsteht die Welt. Gleichzeitig aber ist er der große 
Meditierende, der über Äonen versunken in Meditation 
sitzt. Die Meditation erzeugt schöpferische Kräfte, und 
im Sanskrit heißt es, Siva übt tapas, ein Begriff für Hitze 
und Energie, die in der Versenkung ganz leibhaftig spür-
bar entsteht und nun zur kreativen Transformation der 
Wirklichkeit, zu ihrer beständigen Neuschöpfung, einge-
setzt werden kann. Siva repräsentiert somit drei Aspekte 
der Wirklichkeit, die wir zunächst als Gegensätze emp-
finden: geschlechtliche Vereinigung (sein Symbol ist der 
aufgerichtete Phallus), Meditation und schöpferisch-
ekstatischen Tanz, der zugleich die Kräfte des Chaos nie-
derhält. 
In dieser Polarität aber gebiert sich nach indischem Wirk-
lichkeitsverständnis der einheitliche Prozeß der Wirkl ich-
keit: Siva erzeugt durch seinen Tanz schöpferische Ener-
gie, die Leben erzeugt und beständig Wirklichkeit schafft 
und wieder zerstört. Schaffen bedeutet in diesem Mythos 
gleichzeitig die Zurücknahme von Formen, die einmal 
geschaffen sind. Leben und Sterben sind nicht zwei 
Dinge, die zeitlich nacheinander liegen, sondern zwei 
Aspekte ein und desselben Prozesses. 
Diese Polarität des Stirb und Werde also schaut man im 
Mythos von Siva an: Die Welt ist eine. In der Bewegung 
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des rhythmischen Tanzes entsteht sie ständig neu, durch-
drungen von einem Willen und Geist. Sie ist die Einheit 
von Schöpfung und Zerstörung. Siva selbst ist der Gnä-
dige, der diesen Prozeß am Leben erhält, indem er selbst 
dieser Prozeß ist, wie der Mythos in vielen anderen 
Varianten lehrt. Das Dunkle, das Leiden, das Schreckliche 
und Gewaltsame wird hier nicht verdrängt, sondern als 
ein Moment am Prozeß des Ganzen erfahrbar gemacht. 
In der Tradition des Vedanta2 ist der innerste Kern der 
Wirklichkeit der atman bzw. auf kosmischer Ebene, 
brahman. Wer durch Analyse und Meditation zum atman 
vordringt, erlebt die Einheit der Wirklichkeit. 
Der atman wird der »innere Lenker« (antaryamin) ge-
nannt. A u f der Ebene der personalen Gottes- und Wirk-
lichkeitserfahrung kann man also sagen, daß Gott innerer 
Lenker in allen kosmischen und menschlichen Vorgängen 
ist, das verborgene Subjekt aller Aktivität, das Subjekt 
des Denkens, denn nicht »ich« denke, vielmehr ist der 
atman der »Denker des Denkens«, wie es in den Upanisa-
den heißt, er ist der »Hörer des Hörens« usw., er ist alles 
in allem. Das Ewige ist nach indischer Wirklichkeitser-
fahrung also nicht außerhalb, sondern im Zeitlichen. Das 
Zeitliche hat deshalb keine Existenz in sich selbst. Dies 
nicht zu erkennen, ist der Grundirrtum des Menschen. 
Wirk-liches Sein (sat) kommt daher nur dem brahman 
zu. Dies sei an einem Zitat aus der Bhagavadgita verdeut-
licht. 3 
»Wer den Höchsten Herrn schaut als 
gleichermaßen existierend in allen Wesen, 
der nicht zugrunde geht, wenn sie zugrunde gehen, 
der schaut richtig. 
Denn wer denselben Herrn schaut, 
der allem innewohnt, 
der verletzt sich selbst nicht durch sich selbst.4 
Sodann gelangt er zum höchsten Ziel.« 
Al le Wesen sind in ihrer ursprünglichen Natur Ausprä-
gungen des Einen, und deshalb muß man in ihnen den 
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atman erblicken und sich zu jedem Wesen verhalten, wie 
man sich Gott gegenüber verhalten würde: Der indische 
Gruß - anjali-mudra mit zusammengelegten Händen -
ist ein Gruß Gottes, der im anderen gegenwärtig ist. Weil 
dieser atman das Wesen aller ist, kann es unter der 
Erkenntnis dieser Einheit keinen Haß geben. Der andere 
ist das Selbst in anderer Form. Wer der Vielheit in ihrem 
Wesen begegnet, erfährt immer das Eine. Das Transzen-
dente ist ganz und gar im Immanenten, und das Imma-
nente ist nicht ohne das Transzendente, das sein Wesen 
ist. Damit schwindet die Bedrohung durch den Abgrund 
des Fremden oder die Grenze dahin. Der andere gilt dem-
zufolge nur unter einem bestimmten Aspekt als anders, 
im Wesen aber ist er der gleichen Natur wie ich selbst. 
Die Folge davon ist die Furchtlosigkeit, durch die wie-
derum Aggression gegenüber Mensch, Tier und auch der 
Pflanzenwelt überwunden werden kann. 
IL 
H A R M O N I E D U R C H G E W A L T ? 
Die kosmische Ordnung rta wird in vedischer Zeit durch 
das brahmanische Opfer aufrecht erhalten. Der dharma 
allerdings, der sich aus eben dieser Ordnung ableitet und 
bereits in spätvedischer Zeit die Dominanz gewinnt, be-
trifft die gesamte Gesellschaft, das Handeln des Menschen 
in jeder Beziehung. Der dharma gliedert die Gesellschaft, 
setzt ein Wertesystem und weist jedem einzelnen die 
angemessene Funktion zu. Wird der dharma gepflegt und 
aufrechterhalten, ist dies ein heilvoller Zustand. Wird er 
verletzt, herrscht Unfriede. Dabei spielt kultische Har-
monie ebenso eine Rolle wie psychische, soziale und 
politische. Es ist für den Hinduismus gerade charakteri-
stisch, daß diese Bereiche unterschieden, aber nicht ge-
trennt werden. 
Die soziale und politische dharma-Ordnung, die sich in 
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der zweiten Hälfte des ersten vorchristlichen Jahrtau-
sends herausgebildet und etabliert hat und bis heute noch 
die hinduistische Werteskala prägt, kann vor allem in 
zwei hierarchischen Grundmustern erfaßt werden: in den 
vier Kasten (varna) und den vier Lebenszeitaltern (äsra-
ma). Ich möchte hier nur einiges zum Kastensystem 
sagen. 
Das Kastensystem ist Resultat der indischen Geschichte, 
die in der Überlagerung verschiedener einheimischer 
Kulturen durch Einwanderungswellen der Indogerma-
nen ein spezifisches Gepräge erhalten hat, das Krieg und 
Frieden über Jahrtausende bis heute bestimmt. Stammes-
kulturen, dravidische Kulturen in Südindien und die städ-
tische Flußzivilisation an Indus und Ganges haben bereits 
im 2. vorchristlichen Jahrtausend existiert, bevor die 
indogermanischen Neuankömmlinge von Nordwesten 
her den Subkontinent eroberten. Militärisch überlegen, 
ethnographisch schwächer und kulturell in vielem unter-
legen, mußten sich die Indogermanen klimatisch-kultu-
rell anpassen, um zu überleben, gleichzeitig aber in D i -
stanz zur besiegten Vorbevölkerung gehen, um nicht 
aufgesogen zu werden. Das Resultat ist das exogame 
Kastensystem, das differenziert genug war, zusätzlich zu 
seiner rassentrennenden Funktion arbeitsteilige Gesell-
schaften zu strukturieren. Die Vorbevölkerungen wurden 
dabei »sanskritisiert« bzw. kolonisiert, und dieser Prozeß 
hält bis heute an. Das Kastensystem ist eine Form von 
Apartheid und hat gesellschaftliches Zusammenleben 
unterschiedlicher Gruppen ermöglicht, andererseits hat 
es sozial und politisch repressive Züge, was ein konflikt-
trächtiges Moment ist. 
Ich möchte nun dem Hauptthema dieses Vortrages ge-
nauer nachgehen, indem ich einige de r wichtigsten Litera-
turen in den Blick nehme: 
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D I E E P E N 
Die großen Kriege, von denen im Mahabharata berichtet 
wird, sind Erbfolgekriege bereits etablierter Dynastien 
gewesen. Diese Kriege werden später religiös gedeutet, 
und zwar nicht nur im Sinne der philosophischen sva-
dharma-Lehre, wie wir sie in der Bhagavadgita finden, 
sondern auch auf mythischem Hintergrund. Das Morden 
auf dem Schlachtfeld wird natürlich auch im Mahabharata 
als ungeheuerlich empfunden. Boten werden zwischen 
den verfeindeten Armeen ausgetauscht, damit der Kampf 
verhindert wird, wobei der Autor aber resigniert feststel-
len muß, daß der Mensch Sklave seiner Begierden nach 
Besitz ist und bleibt. 5 Eine interessante Geschichte aller-
dings erläutert, daß der Schöpfergott Brahma wegen 
möglicher Überbevölkerung ein weibliches Wesen auf 
die Erde schicken wollte, um viele Menschen auszurotten. 
M i t Tränen in den Augen widersetzt sie sich und bittet, 
daß sich die Menschen wenigstens durch ihre eigenen 
Laster gegenseitig ausrotten mögen.6 
„.._ Indra ist Herr des Universums, bewaffnet mit den kosmi-
schen Kräften (Donner), er hat die Welt als seinen Wagen 
, und wird angerufen, um im Kampf beizustehen, damit 
das Volk reichlich Beute machen kann. 7 Es ist aber be-
zeichnend, daß Indra nicht nur dem Krieg vorsteht, son-
/ dern auch Frieden schafft, indem er die Mächte des Bösen 
besiegt.8 E r wird angerufen, um seinen Schützlingen bei-
zustehen und niemand sonst.9 Dieser henotheistisch-
exklusive Zug der vedischen Götter wird aber überlagert 
von einer Mentalität, die bereits universal-metaphysische 
Fragen stellt und d\e Einheit des Kosmos, auch der Ge-
schichte zum Thema hat,1 0 Nicht ffllF dâ§ âb§trakte Eine 
(ekam)y sondern eben dieser mächtig-kriegerische Gott 
Indra enthält in sich bereits alle Welten und Ereignisse 
gleichsam als Saat. Die Entfaltung in der Vielfalt der Welt, 
die immer auch Entfaltung von Gegensätzen und K o n -
flikten ist, stellt seine Selbstentfaltung dar.1 1 
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D H A R M A - U N D A R T H A S A S T R A S 
Wie schon hervorgehoben, ist der Hinduismus keine 
abgrenzbare Religion, sondern eine gesamte Lebenswirk-
lichkeit im Gebiet Indiens, die alle betrifft, die sich nicht 
ausdrücklich von ihr abgrenzen (wie Jainas, Buddhisten, 
Muslime, Sikhs, Christen usw.). Der Begriff Religion ist 
deshalb für dieses Phänomen problematisch, zumal die 
Selbstbezeichnung dharma etwas anderes meint. Der 
dharma ist das kosmische Gesetz, dem der einzelne 
Mensch wie auch die Gesellschaft zu entsprechen hat. 
Man kennt den dharma durch göttliche Offenbarung in 
den Vedas, die wiederum interpretiert werden durch die 
brahmanische Literatur, durchaus auch aber durch das 
konkrete Verhalten, d. h. die Gewohnheiten und Sitten-
gesetze derjenigen, die sich auf die Vedas berufen. Im 
letzteren Sinne gibt es also flexible Traditionen und A n -
passungsfähigkeit der Kultur. 1 2 
Hier ist es nun wichtig, die wesentlichen Klassifikationen 
zu nennen, denn durch sie bestimmt sich, was jeweils für 
diese oder jene Gruppe mit Frieden oder Gewaltanwen-
dung gemeint ist. Die historisch bedingte und religiös 
sanktionierte 1 3 Kastengliederung schreibt dem ksatriya 
die Funktion zu, den dharma auch mittels Gewalt 
(danda) und Kriegführung aufrechtzuerhalten. Gewalt 
dient zur Strafe und Abschreckung, Krieg gilt - so die 
Manusmrti und vor allem Kautilyas Arthasastra - als 
wohl unvermeidlich. 
Gemäß den Klassifikationsschemata der indischen Ge-
sellschaft bleibt der dharma nicht abstrakt, sondern 
bedeutet für jede Kaste den jeweiligen svadharma, d.h. 
die eigene Pflicht, der das Individuum nachzukommen 
hat, damit die kosmische Ordnung aufrechterhalten und 
somit Harmonie und Frieden (santi) erhalten werden 
können. Wenn ein Brahmane etwa zur prinzipiellen Ge-
waltlosigkeit (ahimsa) verpflichtet ist - ein Konzept, das 
aus dem Jainismus stammt und ursprünglich so nicht für 
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die brahmanischen Kreise verbindlich war - , so obliegt 
es dem König, durch Ausübung von strafender Gewalt 
(danda) die Gesellschaft in Schranken zu halten. E in 
König, der diesem seinem svadbarma nicht nachkommt, 
ist ein Übel für das Land wie ein Brahmane, der das 
Studium der Vedas vernachlässigen würde.1 4 Dem ent-
sprechend waren auch vor dem Gesetz nicht alle gleich, 
obwohl abstrakt gesehen auch Manu meint, alle Men-
schen seien gleich geboren, was im metaphysischen, nicht 
aber im sozialen Sinn gilt. 1 5 Wer sich etwa an Frauen aus 
niederen Kasten vergeht, hat nach altindischem Gesetz 
entsprechend der Kaste des Opfers abgestufte Geldstra-
fen zu zahlen. Wer aber etwa als Mann einer niedrigeren 
Kaste einer Frau der oberen Kaste Gewalt antut, muß 
!mit der Todesstrafe rechnen. 1 6 In der modernen und säku-
laren indischen Verfassung gibt es solche Unterscheidun-
gen zwar nicht, doch wird auf den Dörfern direkt oder 
indirekt durchaus so gedacht und gehandelt. Dies schafft 
Konflikte, die Aggression und Gewalt verursachen, wie 
sie in täglichen Kastenkonflikten überall spürbar werden. 
; Manu und Kautilya sind zweifellos die bedeutendsten 
i Autoren, die mit der Manusmrti 1 7 und dem Arthasastra 1 8 
(letzteres erst 1908 wiederentdeckt) die kosmo-sozialen 
Normen des Hinduismus ihrer Zeit (wohl etwa 1. bis 2. 
nachchristl. Jahrhundert, im Grundstock aber älter) be-
schrieben und zugleich systematisiert und geprägt haben. 
Al le einzelnen Regeln werden in den Kontext der kosmi-
schen Ordnung gestellt, ja der kultische und ethische 
Aspekt der sozialen Vorschriften können gar nicht 
getrennt werden. 1 9 Die Sozialordnung (der Kasten) ist ein 
Aspekt der Théogonie des brahman selbst und hat damit 
absolute Autorität. 2 0 Manu lehrt die Unterscheidung 
zweier Gewalten: a) Lehre und Erziehung, die den Brah-
manen obliegt, und b) militärischer Schutz des Volkes 
vor inneren und äußeren Feinden, den die Ksatriyas zu 
/gewährleisten haben. Vor allem ist damit die Aufrechter-
haltung der Kastenordnung und ihrer Restriktionen ge-
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meint. 2 1 Der Schlüsselbegriff ist hier danda. Wie J . J . 
Meyer überzeugend nachgewiesen hat, ist damit nicht 
nur das königliche Strafhandeln im juristischen Sinn 
gemeint, sondern Gewalt- und Machtausübung über-
haupt. 2 2 Schon im Mahabharata heißt es, daß darida den 
Fortbestand des Universums ermöglicht, »sonst fräßen, 
wie im Wasser die Fische, die Stärkeren die Schwächeren 
auf«. 2 3 Gäbe es nicht danda, so bliebe das Mädchen nicht 
keusch, der Schüler würde nicht lernen, keiner würde die 
Kühe melken und Eigentum anerkennen, es gäbe M o r d 
und Totschlag und auch die Tiere könnten nicht ins Joch 
genommen werden, um den Wagen zu ziehen. 2 4 
Allerdings gibt es unterschiedliche Formen des danda, 
die wiederum kastenspezifisch sind: »Der danda des 
Brahmanen geschieht durch das Wort, der des K s a t r i y a ^ x 
durch die Anwendung des starken Arms, der des Vaisya 
durch Weggeben (von materiellen Gütern). Der Sudra 
hat kein danda.«25 Was etwa den Vaisya (die Händlerka-
ste) betrifft, so kann er in seiner Ausübung von danda, 
die in dana (Geben) besteht, das tun, was wir Bestechung 
nennen. Gewalt ist also ein Mittel , das entsprechend der 
kosmischen Ordnung einzusetzen ist, um die Harmonie 
zu erhalten. 
Diese Einbindung menschlicher Machtausübung in das 
kosmische Geschehen könnte durchaus im Sinne des 
Handelns in Frieden mit der Natur betrachtet werden. 
Allerdings sind die Massen der unteren Kaste und die 
noch zahlreicheren Kastenlosen von danda, d.h. von Ver-
antwortung und der Möglichkeit, ihrem Recht selbst Ge l -
tung zu verschaffen, ausgeschlossen. Das ist die Ursache 
für unkontrollierte Gewaltausübung, wie man in Indien 
täglich sehen kann. 
Für Manu, der ein Preislied auf danda singt, ist die Ge-
waltausübung jedenfalls göttliches Geschenk. 2 6 Manu hält 
den Eroberungskrieg für möglich, schreibt allerdings die 
Verhältnismäßigkeit der Mittel vor. 2 7 Der Eroberungs-
krieg hat eine reinigende Wirkung, und dies sei im K a l i -
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Yuga, dem Zeitalter der Gesetzlosigkeit, zur Erhaltung 
des dharma nötig. 
W i r wollen nun einige Einzelbeispiele aus Kautilyas 
Arthasastra anführen:2 8 
Die Theorie der Politik wurzelt hier im harmonischen 
Ineinanderspiel der vier Kasten, die eine A r t »konzer-
tierte Aktion« bilden. Die Herrschaftsrollen werden mit 
Berufung auf Manu aus dem Mythos legitimiert. Es darf 
aber keine Willkürherrschaft geben, was zum Beispiel 
darin zum Ausdruck kommt, daß der König einmal ver-
pachtetes Land nicht konfiszieren darf. Brahmanen ge-
nießen allerdings besondere Privilegien, und zwar sowohl 
in bezug auf das Steuerrecht wie hinsichtlich der milderen 
Strafen, mit denen ihre Vergehen geahndet werden. 
Im sechsten Buch werden die Grundlagen des Staaten-
kreises erörtert. Bekanntlich knüpft Kautilya an die Vor-
stellung des cakravartin, des Weltenherrschers an, die 
schon die Maurya-Kaiser als Königsideologie kannten. 
Bedeutendster Sohn dieses Hauses ist Asoka (um 250 v. 
Chr.),der, zum Buddhismus konvertiert, als erster histori-
scher Friedenskönig der Weltgeschichte gefeiert wird, 
nachdem er allerdings in blutigen Feldzügen sein Reich 
ausgedehnt und geeint hatte.29 Der König ist (potentiel-
ler) Weltenherrscher, und es ist völlig legitim, wenn er 
sein Reich vergrößert, um gleichsam den dharma-Wtxx-
schafts-Bereich zu erweitern. Bei Kautilya entspricht die-
sem Konzept der vijigisu, der als expansiver Machtpoliti-
ker im Zentrum eines Kreises vorgestellt wird, bei dem 
der nächste Ring angrenzender Staaten als feindlich gilt, 
die Staaten, die wiederum an die des ersten Ringes von 
außen angrenzen, als potentielle Verbündete usw. M i t 
allen Mitteln der Zweckmäßigkeit, was Lügen, Beste-
chung, Spionage usw. einschließt, ist eine dementspre-
chende geschickte Machtpolitik nicht nur erlaubt, son-
dern Pflicht des Königs. Friedensverträge sind als zweck-
mäßiges Mittel im Falle eines Gleichgewichts der Kräfte 
sinnvoll, aber kein Zweck in sich. 3 0 Kautilya argumentiert 
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gegen andere Autoritäten, daß einerseits weniger die Tat-
kraft eines Königs ausschlaggebend sei, sondern seine 
finanzielle Stärke, die es ihm erlaubt, klugen Rat und vor 
allem Verbündete zu kaufen. Andererseits sei aber auch 
auf dieser Grundlage List und guter Rat von Vorteil, um 
die Kunst des Möglichen mit dem geringsten Einsatz von 
Mitteln zu praktizieren. 3 1 Im einzelnen werden Kriegs-
listen empfohlen, die vom Anstiften zum Verrat in den 
Reihen des Gegners über das Anlegen von Hinterhalten 
bis zur Kesselschlacht reichen. 3 2 
B H A G A V A D G I T A 
Wie kaum ein anderer Text hat die Gita nicht nur den 
Hinduismus der Gebildeten geprägt, sondern sich als 
Glaubensbuch und Wertemaßstab für das tägliche Leben 
bis in die untersten Volksschichten der Analphabeten 
Geltung verschafft. Die Gita ist etwa zur gleichen Zeit 
, wie die dharmasastras entstanden, sie ist eingebettet in 
das große Epos Mahabharata, und ein Erbfolgekonflikt, 
der in der Frühzeit kurz nach den Einwanderungen statt-
findet, ist der Anlaß für die Belehrungen über den 
dharma, die in der Gita höchst differenziert gegeben wer-
den. Für den Helden, den Prinzen Arjuna, ist ein Pflich-
tenkonflikt entstanden, der uns einzigartige Einsicht in 
das Problem friedensfördernder und friedenshemmender 
Faktoren im Hinduismus erlaubt. 
Arjuna ist Prinz, also ein ksatriya-Krieger, der auf dem 
Schlachtfeld steht und Zweifel bekommt, ob das Töten 
rechtens sei. Der Gott Krsna überredet den Prinzen 
Arjuna zum Kampf. 3 3 Arjuna ist nun zweifellos nicht 
kampfunwillig, weil er einem allgemeinen ahimsa-Vxm-
zip angehangen oder pazifistische Skrupel bekommen 
hätte, sondern weil er erkennt, daß auf der gegnerischen 
Seite des Schlachtfeldes Verwandte zum Kampf angetre-
ten sind. Es ist die Bindung an Familie und Clan, die 
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dem allgemeinen zeitlosen Sittenkodex (sanatana kula 
dharma) entspricht, die ihn zögern läßt zu kämpfen.34 
Sein svadharma als Angehöriger der ksatriya-Y^zstz steht 
dem entgegen, und Krsna überzeugt ihn, daß diese Pflicht 
höher zu bewerten sei, da es sich um einen gerechten 
Krieg handle, der zur Wiederherstellung der Ordnung 
(dharma) diene. Der Kampf Arjunas ist also nicht A g -
gression, sondern eine Form von danda. Das Schlachtfeld 
von Kuruksetra ist dharmaksetra. 
Lehrreich ist an der Gita, diesem für den gesamten H i n -
duismus maßgeblichen Gespräch, zweierlei: 1. die Ver-
bindung von dharma, svadharma und karman; 2. die 
spirituelle Qualifikation des Handelns. 
1. karman: Dieser Begriff ist zentral für unser Thema. 
Er besagt, daß die Welt einen unauflöslichen Zusammen-
hang bildet, daß das Gesetz der Kausalität auch im mora-
lischen Bereich gilt. 3 5 Jede Tat hat nicht nur eine äußere 
Wirkung, sondern sie wirkt insofern auf den Täter unmit-
telbar zurück, als sie sein karmisches Feld prägt, das eine 
A r t Persönlichkeitsstruktur bildet, was wiederum Aus-
wirkungen auf zukünftiges Denken und Handeln hat. 
Dieses Feld wird nicht unterbrochen, wenn der betref-
fende Mensch stirbt, sondern es schafft die Bedingungen 
für eine neue Existenz. Erst wenn alle karmischen Ver-
knüpfungen aufgelöst sind, kann der Betreffende H e i l 
oder Befreiung (moksa) erfahren. Wie dies im einzelnen 
geschieht, wird in den unterschiedlichen philosophischen 
Systemen (darsana) und religiösen Traditionen verschie-
den beurteilt, aber das Grundmuster verbindet den ge-
samten Hinduismus. 
Eine kriegerische Handlung oder auch sonst jede Aggres-
sion hat also nicht nur zur Folge, daß ein anderer verletzt 
» oder getötet wird, sondern belastet vor allem das eigene 
karman. Die indischen Denker waren meist vielmehr an 
diesem als an jenem Aspekt interessiert. Dabei ist Aggres-
sivität die Folge des Ich-Strebens, was auf der Illusion 
beruht, das individuelle Ich sei das, womit sich der 
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Mensch zu identifizieren habe, um seiner Identität gewahr 
zu werden. Aggressivität ist Ich-Behauptung, die durch 
die Projektion eigener Wünsche ein Ich stabilisieren 
möchte, das so aber gar nicht existiert. Hier sind sich 
Hindus und Buddhisten einig. 
2. Spirituelle Qualifikation des Handelns: Das Spiel ver-
läuft nach Regeln, und die sind durch den dharma gesetzt, 
an den sich der Mensch zu halten hat. Dharma ist nun 
aber nicht nur die Moral , die im Interim des samsara Gül-
tigkeit hätte, um dem Chaos der Leidenschaften Zügel 
anzulegen, sondern dharma ist, wie wir am Beispiel des 
Arjuna sehen, die Verhaltensweise, die ein Handeln 
zuläßt, das kein neues karman erzeugt, den Menschen 
reinigt und somit der Befreiung näher bringt. Die ersten 
drei der vier purusartha (die Ziele und Sinninhalte des 
menschlichen Lebens: artha, Wohlstand; kama, Sinnes-
lust; dharma Tugend und harmonisches Handeln) sind 
darum so aufeinander bezogen, daß eines im Zusammen-
hang der anderen entwickelt werden soll, alle aber dem 
dharma im absoluten Sinn entsprechen, damit letztlich 
die Bedingungen für das vierte Ziel , das dem ganzen Sinn 
gibt, nämlich moksa, Befreiung, geschaffen werden. 
W i r haben bisher Gandhi noch nicht erwähnt, an dessen 
Denken und Werk vermutlich zuerst gedacht wird, wenn 
man von Frieden und Gewaltlosigkeit im Hinduismus 
spricht. Seine Methode des Festhaltens an der Wahrheit 
(satyagraha) auf dem Hintergrund der unbedingten Ge-
waltlosigkeit (ahimsa) legt diese Verbindung nahe. Aller-
dings ist Gandhis Einfluß gegenwärtig in Indien relativ 
gering. Man wird aber auch nicht sagen können, daß sein 
Denken gescheitert sei. Es ist vielmehr, vom anti-briti-
schen Befreiungskampf einmal abgesehen, noch gar nicht 
zum Zuge gekommen. Dabei ist es kein Geheimnis, daß 
Gandhis gewaltfreier Versuch, friedensfördernd in den 
Streit von Muslimen und Hindus sowie zwischen den 
Kasten und Kastenlosen einzugreifen, zutiefst auch von 
nicht-hinduistischen Elementen, d. h. vor allem vom Jai-
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nismus und der Bergpredigt, geprägt war. 3 6 Gandhis Den-
ken steht natürlich vor dem Dilemma, daß der ahimsa-
Gedanke nicht mit der klassischen svadbarma-Thcone 
vereinbar ist, weshalb sich Gandhi ebenso auf die Bhaga-
vadgita berufen konnte wie sein Mörder.3 7 Dies weist 
wiederum auf die Ambivalenz hin, die im Hinduismus 
wie auch in jeder Religion begründet liegt: Er verkündet 
ein Ideal der Harmonie, dessen Durchsetzung im pol i -
tisch-gesellschaftlichen Bereich Gewalt auslöst und somit 
Disharmonie erzeugt. 
Wenn die soziale Realität betrachtet wird, so zeigt der 
Hinduismus ein zwiespältiges Bi ld , das sich nicht nur 
aus der Differenz von Anspruch und Wirklichkeit ergibt. 
Es bedarf keiner Erörterung, daß das Problem der Unbe-
rührbarkeit ein »Krebsgeschwür« des Hinduismus ist, 
das nicht nur Gandhi ausmerzen wollte. Es ist bezeich-
nend, daß hier eine der Hauptursachen für gewaltsam 
ausgetragene Konflikte im heutigen Indien besteht. Viele 
Spannungen zwischen dem Islam und dem Hinduismus 
sind zwar ein Ventil für die kastenmäßig bedingte G r u p -
pensolidarität, mit dem sich wirtschaftliche und polit i -
sche Frustrationen entladen. Mehr noch kann man aber 
beobachten, daß Religionskonflikte zwischen diesen bei-
den Gruppen wegen der Gruppen-Konversionen von 
kastenlosen Hindus zum Islam entstanden sind. Diese 
haben nun ihre Ursache primär nicht in materiell unter-
stützten Abwerbungskampagnen der Muslime, sondern 
in dem Versuch des Aufbegehrens der Kastenlosen gegen 
die Unfähigkeit des Hinduismus, dieses Problem der 
Unberührbarkeit zu lösen. 3 8 
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III. 
Ö K O L O G I S C H E R E F O R M B E W E G U N G 
U N D S A K T I - K U L T 
Als Beispiel für eine moderne Massenbewegung, die sich 
im Sinne unseres Themas in Indien als bedeutend erwei-
sen könnte, möchte ich Bangaru Adigalars Adi-Parasakti-
Kul t in Tamil N a d u erwähnen - eine Friedensbewegung 
eigener A r t . 3 9 Es handelt sich um eine neue religiöse 
Bewegung, die ethnische Elemente mit politischen Anl ie-
gen der Friedenssicherung und Ökologie so verknüpft, 
daß sowohl der Einfluß der Brahmanen, der männlichen 
Hierarchien überhaupt, als auch säkularistische Tenden-
zen der Auflösung religiöser Verhaltensmuster im allge-
meinen zurückgedrängt werden. Vorsichtige Schätzun-
gen gehen davon aus, daß die Bewegung zur Zeit etwa 
mit bis zu zehn Mil l ionen Anhängern rechnen kann. 
Der Ursprung liegt, wie oft in Indien, in einer wunder-
sam-phantastischen Legende. Im Jahr 1966 verdorrte in 
dem Dorf Melmaruvathur, etwa 90 Kilometer südlich von 
Madras, ein Nim-Baum, der als besondere Gottesgabe 
gegolten hatte, weil seine Fruchtbarkeit das Gewöhnliche 
überstieg. Aus seiner Rinde trat nun aber ein Wundersaft 
hervor, der die Menschen speisen konnte, es wurden pujas 
zelebriert. Als der Baum umfiel, wuchs ein steinerner 
Lingam von selbst (svayambhu) aus dem Wurzelstock 
empor. 1970 erkannte der an dieser Stelle lebende, heute 
] 46jährige Bangaru Adigalar, ein gewöhnlicher Dorfschul-
lehrer, seine Berufung, indem er in Trance fiel und von 
Adi-Parasaktiy der großen vorarischen dravidischen 
weiblichen Gottheit, beauftragt wurde, an dieser Stelle 
eine neue Bewegung ins Leben zu rufen. Das Sanskrit ist 
in dieser Bewegung bezeichnenderweise völlig zurückge-
drängt, Kul t - wie Umgangssprache ist Tamil. Adi-Para-
sakti erscheint zwar auch mit den Attributen der Laksmi 
(zum Beispiel der Lotos-Blume), hat aber ansonsten dra-
vidischen Charakter. Interessant ist diese ikonographi-
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sehe Besonderheit auch deshalb, weil in der mehr oder 
minder deutlichen Identifikation der Parasakti mit 
Laksmi der zornvolle Kali-Aspekt der Großen Mutter 
zugunsten der benevolenten Attribute der Muttergöttin 
völlig zurücktritt. Der Kult wird ausschließlich von 
2 Frauen vollzogen. Man versucht, die Kastenschranken 
zu überwinden: Al le sind willkommen, auch Brahmanen, 
allerdings ohne jede herausgehobene Stellung (Männer 
wie Frauen tragen rote Gewänder, weil das Blut aller 
Menschen gleich ist). Auch Christen und Muslime wer-
den akzeptiert, und es gibt in den Basisgruppen entspre-
chend Mitglieder, die gleichzeitig auch in ihren Religio-
nen beheimatet bleiben (ein in Indien und besonders im 
Zusammenhang mit der Verehrung eines charismatischen 
Guru nicht ungewöhnliches Phänomen). Was die Bewe-
gung sozial attraktiv macht, ist der hohe Grad an aktiver 
Beteiligung aller Mitglieder: im Kult , in der Organisation, 
in der Ausbreitung der Lehre und vor allem im sozial-
caritativen Bereich. Diesbezüglich gibt man offen zu, die 
christlichen Missionen zu imitieren und ist stolz darauf, 
vom Christentum in dieser Hinsicht gelernt zu haben. 
Krankenhäuser, Schulen, dörfliche Entwicklungspro-
gramme (vor allem Brunnenbohrungen) usw. werden 
meist durch die Arbeit von Voluntären getragen. Man ist 
in Hauskreisen und kleinen dörflichen Zentren organi-
siert, die als Basiszellen dienen und ein Netz über ganz 
Tamil Nadu legen sollen, wobei auch Tamilen in N o r d i n -
dien und Südostasien der Bewegung angehören.4 0 Vom 
22.-23. Juli 1988 organisierte die Bewegung einen yajna 
(Opferzeremonie) am Strand von Madras für die Erhal-
tung der Umwelt, der interreligiöse Beteiligung ermög-
lichte und Intellektuelle sowie Menschen aus allen 
Schichten der Bevölkerung anzog. Das Motto der »Spiri-
tual Conference for Betterment of Human Resources« 
war ein Zitat von Indira Gandhi: 
»We must involve the scientist, the seers of our age, the 
truly religious. We need their vision to probe and find 
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paths which w i l l determine the future of mankind and 
of life on Earth. « 
Mehr als 100.000 Menschen nahmen teil, auch Politiker 
aus verschiedenen Parteien, die in der Bewegung eine 
wichtige »vote bank« sehen ( M . G . Ramachandran, der 
verstorbene Ministerpräsident Tamil Nadus, hat der 
Bewegung nahegestanden). Vor zwei Jahren war ein ähn-
licher yajna zur Erhaltung des Weltfriedens zelebriert 
worden. Bangaru wird als charismatischer Führer und 
Inkarnation der A d i Parasakti verehrt, aber die Wirkung 
der Bewegung geht weit über die üblichen avatar- Bewe-
gungen hinaus, insofern auch Außenstehende hier ein 
Erneuerungspotential für die indische Gesellschaft sehen 
und aktivieren möchten. Offizielle Gespräche zwischen 
Bangaru und den Kirchen gibt es nicht, und selbstver-
ständlich sind die Christen (sofern sie die Bedeutung der 
Bewegung überhaupt wahrnehmen) und Muslime aus 
theologischen Gründen hinsichtlich einer Teilnahme an 
der Bewegung gespalten. O b die Bewegung (die erhebli-
che Spendeneinnahmen zu verzeichnen hat) im Dschun-
gel indischer Machtinteressen verkommt oder tatsächlich 
soziale und politische Impulse geben kann, bleibt abzu-
warten. 
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Uber die Zugehörigkeit nicht-tamilischer Mitglieder und Gruppen ist 
mir nichts bekannt. 
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